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PRÓLOGO DE LA SERIE 


La interfaz entre la psicología, la religión y la espiritualidad ha sido de gran 
interés para los estudiosos durante un siglo. En las últimas tres décadas se ha 
desarrollado un amplio apetito popular por libros que tengan sentido práctico a 
partir de la sofisticada investigación de estos tres temas. Freud expresó una 
perspectiva esencialmente deconstructiva sobre este asunto e indicó que veía la 
relación entre la psicología humana y la religión como una interacción 
destructiva. Jung, por otro lado, estaba bastante seguro de que estos tres aspectos 
del espíritu humano, la psicología, la religión y la espiritualidad, estaban 
constructivamente e inextricablemente vinculados. 

Antón Boisen y Seward Hiltner obtuvieron mucha perspicacia tanto de Freud 
y Jung, como de Adler y Reik, mientras impulsaban el asunto con ingeniosa 
habilidad e iluminación. Boisen y Hiltner crearon un marco de trabajo en el que 
la búsqueda de una definición sólida y sensata de la interrelación entre la 

psicología, la religión y la espiritualidad podría describirse o expresarse mejor. 1 
Estamos en deuda con ellos. 

Esta serie de Libros de Interés General, tan sabiamente impulsada por 
Greenwood Press, y en particular por sus editores, Deborah Carvalko y Suzanne 
I. Staszak-Silva, pretende definir los términos y explorar la interfaz de la 
psicología, la religión y la espiritualidad en el nivel operativo de la experiencia 
humana cotidiana. Cada volumen de la serie identifica, analiza, describe y evalúa 
toda la gama de cuestiones, de interés tanto popular como profesional, que tratan 
de los factores psicológicos enjuego: l) en la forma en que la religión toma forma 
y se expresa, 2) en la forma en que la espiritualidad funciona dentro de las 
personas humanas y da forma tanto a la formación como a la expresión religiosa, 
y 3) en las formas en que la espiritualidad es moldeada y expresada por la religión. 



viii Series Prólogo 


El interés es psico-espiritual. En cuanto a las rúbricas de las disciplinas y la ciencia 
de la psicología y la espiritualidad, esta serie de volúmenes investiga la dinámica 
operativa de la religión y la espiritualidad. 

Los verbos "formar" y "expresar" en el párrafo anterior se refieren a las 
fuerzas que impulsan y forman la religión en las personas y comunidades, así 
como a las manifestaciones del comportamiento religioso (l) en formas 

personales de espiritualidad, (2) en actos de cuidado espiritual de la 
sociedad, y (3) en comportamientos rituales 

como las liturgias de culto. En estos diversos aspectos de la función humana, los 
impulsores psicológicos y/o espirituales se identifican, aíslan y describen en 
términos de la forma en que operan inconsciente y conscientemente en la religión, 
el pensamiento y el comportamiento. 

Los libros de esta serie están escritos para el lector general, la biblioteca local 
y el estudiante universitario. También son de gran interés para el profesional 
informado, particularmente en campos corolarios a su interés principal. Los 
volúmenes de esta serie tienen un gran valor para el conjunto clínico y los 
modelos de tratamiento, también. 

El editor de esta serie ha pasado toda una vida profesional centrada 
específicamente en la investigación de la interfaz de la psicología en la religión y la 
espiritualidad. Estos asuntos son de la más alta urgencia en los asuntos humanos 
de hoy en día cuando la motivación religiosa parece estar jugando un papel cada 
vez más importante, de manera constructiva y destructiva, en el ámbito de la ética 
social, la política nacional y los asuntos mundiales. Es imperativo que averigüemos 
inmediatamente cuáles son los factores psicopatológicos que dan forma a una 
religión que puede lanzar asaltos mortales al World Trade Center en Nueva York 
y asesinar a 3.500 personas, o una religión que motiva a los terroristas suicidas a 
suicidarse y asesinar a docenas de sus vecinos semanalmente, y una religión que 
impulsa políticas nacionales tan injustas como la defensa preventiva; todas las 
cuales están causando estragos en el tejido social, los procesos democráticos, la 
tranquilidad doméstica, la estabilidad económica y la productividad, y el derecho 
legítimo a la libertad de miedo, en todas las naciones del mundo hoy en día. 

Este presente conjunto de tres volúmenes, el proyecto sobre la religión y el 
cerebro, es una obra urgente y oportuna, cuya motivación seguramente es 
respaldada con entusiasmo por el mundo entero hoy en día, mientras la 
comunidad internacional busca estrategias que nos permitan una mejor y más 
profunda autocomprensión religiosa como individuos y comunidades. Este 
proyecto aborda las profundas fuentes genéticas y biológicas de la naturaleza 
humana que dan forma e impulsan nuestra psicología y espiritualidad. Se han 
empleado cuidadosas estrategias de investigación empírica, heurística y 
fenomenológica para dar a este trabajo una sólida base científica y formación. 
Nunca antes tanta sabiduría e inteligencia ha sido traída a la relación dinámica 
entre la fisiología humana, la psicología y la espiritualidad. 
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IX 


Cada uno de estos tres aspectos ha sido examinado desde todas las direcciones 
imaginables a través de las lentes de iluminación de los otros dos. 

Durante cincuenta años, organizaciones como la Asociación Cristiana de 
Estudios Psicológicos y departamentos de postgrado de psicología como los de 
la Universidad de Boston, Fuller, Rosemead, Harvard, George Fox, Princeton, 
etc., han estado publicando importantes bloques de investigación empírica, 
heurística y fenomenológica sobre cuestiones relacionadas con el 
comportamiento religioso y la psico-espiritualidad. En el presente proyecto, las 
ideas generadas por esa paciente y cuidadosa investigación se sintetizan e 
integran en una visión holística del mundo psicoespiritual, que toma en serio la 
fenomenología de la religión. 

Algunas de las influencias de la religión sobre las personas y la sociedad, ahora 
y a lo largo de la historia, han sido negativas. Sin embargo, la mayor parte del 
impacto de las grandes religiones sobre la vida y la cultura humanas ha sido 
profundamente redentora y generadora de un gran bien. Es urgente, por lo tanto, 
que descubramos y entendamos mejor cuáles son las fuerzas psicológicas y 
espirituales que capacitan a las personas de fe y espiritualidad genuina para 
entregarse a todas las empresas creativas y constructivas que, a lo largo de los 
siglos, han hecho de la vida humana la experiencia humana, ordenada, próspera 
y estética que puede ser en su mejor momento. Seguramente las fuerzas del bien, 
tanto en la psicología como en la espiritualidad, exceden por mucho los poderes 
y las proclamas hacia el mal que vemos tan prominentemente perpetrado en 
nombre de la religión en nuestro mundo hoy en día. 

Esta serie de volúmenes de Greenwood Press está dedicada a la mayor 
subestimación de la Psicología, la Religión y la Espiritualidad, y por lo tanto a la 
profunda comprensión y potenciación de aquellos conductores psico-espirituales 
que pueden ayudarnos a trascender la malignidad de nuestro peregrinaje terrenal y 
mejorar enormemente la humanidad y la majestad del espíritu humano, de hecho, el 
potencial de magnificencia en la vida humana. 


J. Harold Elle7is 


NOTA 

i. Aden, L., & Ellens, J. H. (1990). Tumingpomts inpastoral core: El legado de 
Á7ito7i Boiseny Seward Hilt7ier. Grand Rapids, MI: Baker. 
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PREFACIO 


En los últimos años, varias líneas de pruebas han convergido en la conclusión de 
que la religiosidad está asociada a un conjunto específico y coherente de procesos 
biológicos. La religión parece ser un universal cultural. Puede haber un período 
crítico (la adolescencia) durante el ciclo de vida de las personas de desarrollo normal 
en el que la religiosidad se transmite mejor de una generación mayor a otra más 
joven (véase el volumen II, capítulo 4). Las diferencias individuales en la religiosidad 
están asociadas con beneficios constantes para la salud (véase el volumen I, capítulo 
7; volumen III, capítulo 2), así como con riesgos singulares para la salud (véase el 
volumen III, capítulos 4 y 8). Los estudios sobre los gemelos han demostrado que 
la religiosidad es de moderada a alta heredabilidad (véase el volumen I, capítulo 3). 
Los estudios genéticos han implicado genes específicos en la religiosidad 
(principalmente genes que codifican los productos reguladores de la transmisión de 
la monoamina en las redes límbico-prefrontales; para los análisis, véanse Comings, 
Gonzales, Saucier, Johnson y MacMurray, 2000; D'Onofrio, Eaves, Murrelle, 
Maesy Spilka, 1999; Hamer, 2004; véase también el volumen I, capítulo 3). En 
consonancia con estos estudios genéticos pre-liminares, los estudios neuroquímicos 
y neurofarmacológicos han implicado los mecanismos serotoninérgicos y 
dopaminérgicos límbicos preffontales en la mediación de las experiencias religiosas 
(véase el volumen II, capítulos 1 y 2; volumen III, capítulos 1 y 10). Los estudios 
neuroquímicos y neuropsicológicos han implicado un conjunto consistente de 
sistemas neurocognitivos y patrones de activación cerebral en la actividad religiosa 
(principalmente redes límbico-prefrontales (véase el volumen II, capítulos 2, 3, 8 y 
9; volumen III, capítulo 7). La psicología cognitiva de las creencias religiosas ha 
revelado tanto los aspectos únicos de la cognición religiosa como sus puntos 
comunes con otras rutinas básicas de procesamiento cognitivo (véase el volumen I, 
capítulos 6, 9 y 10; volumen II, capítulo 10). Por último, los cambios en la 
experiencia religiosa autodeclarada por los individuos que sufren de un trastorno 
obsesivo-compulsivo; la esquizofrenia, la enfermedad de Parkinson y la epilepsia del 
lóbulo temporal van en la dirección esperada si las redes neurocognitivas antes 
mencionadas (límbico-preffontal) median de hecho en los aspectos fundamentales de 
la religiosidad (véase el volumen II, capítulos 1 y 8; volumen III, capítulo l). 
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Aunque el conjunto de los hallazgos mencionados anteriormente sugiere a 
algunos investigadores que es razonable hablar de posibles especializaciones 
neurocognitivas en torno a la religiosidad, hay que tener cuidado al tratar de 
interpretar los hallazgos (véase el volumen II, capítulos 3, 5, 6 y 8; y los tres 
comentarios). Como en cualquier otra empresa científica, lo que se investiga en un 
estudio determinado no es todo el fenómeno de interés sino sólo una pequeña parte 
constitutiva del conjunto. Los estudios anteriormente citados no podían investigar 
la "religión" per se. Es un fenómeno demasiado vasto para ser estudiado en un solo 
proyecto. En cambio, trataron de poner en práctica la religiosidad de diversas 
maneras, desde una puntuación en un inventario sobre prácticas religiosas hasta 
mediciones sobre esas prácticas en sí mismas. Así pues, nos vemos reducidos a hacer 
inferencias sobre la naturaleza de la religiosidad a partir de los datos que recogemos 
mediante estos cuestionarios y métodos observacionales/experimentales. Hacer 
inferencias sobre la naturaleza de la religión en su conjunto a partir de las 
correlaciones neurobiológicas de un aspecto de la religiosidad está, por supuesto, 
plagado de peligros (como señalan los tres comentaristas y varios de nuestros 
autores), pero simplemente no hay otra forma de proceder. La inferencia y la 
extrapolación de las observaciones que se recogen sobre las medidas operativas del 
fenómeno que nos interesa es necesaria si se quiere progresar. Sin embargo, lo más 
importante es extrapolar, inferir y proceder con cautela y humildad. A menudo se 
pueden obtener limitaciones en las afirmaciones e inferencias incautas si se dispone 
de un buen marco teórico a partir del cual generar inferencias sobre los significados 
de los datos y a partir del cual se pueden desarrollar hipótesis falsificables. Cuando 
se trata de correlaciones biológicas de la religiosidad, la mejor teoría disponible es 
la evolución. Por lo tanto, varios de los ensayos en estos volúmenes discuten las 
potenciales funciones evolutivas y adaptativas de la religión. 

Sin embargo, las afirmaciones sobre las posibles funciones de adaptación de la 
religiosidad también deben tratarse con gran cautela y comprobarse con las 
pruebas. Varios autores de estos volúmenes abordan la cuestión de si la 
religiosidad puede considerarse una adaptación evolutiva (véase el volumen I, 
capítulos 1 , 4, 5, 7, 8 y 10; el volumen II, capítulo 4; el volumen III, capítulo 6; y 
los tres comentarios). Para aquellos científicos que piensan que la evidencia 
apoya alguna variante de una posición adaptativa (véase el volumen I, capítulos 4, 
S, 7 y 10; volumen II, capítulo 4; volumen III, capítulo 6), las preguntas se 
desplazan a qué parte de la religiosidad es realmente adaptativa y qué funciones 
podría promulgar la religiosidad. Algunos teóricos sugieren que es razonable 
hablar de un "núcleo común" de experiencia religiosa fundamental para todas las 
formas de religiosidad (véase el volumen I, capítulo 7; volumen III, capítulos S y 
6). Algunos investigadores sugieren que el aspecto de la religiosidad que fue 
"seleccionado" a lo largo de la historia evolutiva fue la capacidad de trance, la 
respuesta al placebo o los estados alterados de conciencia, o ASC (véase el 
volumen I, capítulos 5 y 7; volumen III, capítulo 6). 
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La capacidad de trance, la respuesta al placebo y el ASC, por supuesto, produciría 
tanto beneficios para la salud como estados de creencia racionales o incluso 
irracionales a lo largo del tiempo. Otros teóricos (véase el volumen I, capítulos 4 
y 5; volumen II, capítulo 4) sugieren que el aspecto de la religiosidad que se 
seleccionó a lo largo de la historia de la evolución fue su capacidad, 
principalmente a través de despliegues rituales y otras "señales costosas" (véase 
el volumen I, capítulos 2, 4 y 5; volumen II, capítulo 10), para resolver el 
problema del "free-rider" (en el que individuos sin escrúpulos explotan los 
beneficios de la cooperación del grupo sin pagar ninguno de los costos de esa 
cooperación) y, de ese modo, promover la cooperación entre individuos dentro 
de los primeros grupos humanos. Otros teóricos que se inclinan por algún tipo 
de posición adaptacionista hacen hincapié tanto en la teoría de las señales 
costosas como en las interacciones entre la cultura génica para explicar 
asociaciones particulares de la religiosidad, como su capacidad para promover las 
fortalezas del carácter (volumen I, capítulo 2), su capacidad para protegerse 
contra los temores relacionados con la muerte (volumen I, capítulo 9; volumen 
III, capítulo 8), su capacidad para generar significados de vida (volumen III, 
capítulo 3), su capacidad para atender a las necesidades de apego (volumen I, 
capítulo 8; volumen II, capítulo 6), sus vínculos con las fuentes y la 
fenomenología de los sueños (volumen III, capítulo 9), y sus similitudes con las 
capacidades especiales de percepción del sentido estético (volumen II, capítulo 7). 

Aunque hay que admitir que todos estos investigadores han reunido un 
impresionante conjunto de pruebas para apoyar sus afirmaciones sobre las 
posibles funciones de adaptación de la religión, todos los autores de estas teorías 
se dan cuenta de que es casi imposible demostrar de manera concluyente que 
algún proceso biopsicológico es una adaptación, en el sentido clásico de ese 
término. Varios autores de estos volúmenes han señalado lo fácil que es 
confundirse cuando se intenta pensar en enfoques evolutivos de un fenómeno tan 
complejo como la religiosidad (véase el volumen I, capítulos 1, 8 y 10; el volumen 
II, capítulo 6; y los tres comentarios). Es demasiado fácil pasar por alto los 
aspectos perjudiciales (y presumiblemente no adaptativos) de la religiosidad 
(véase el volumen I, capítulos 1 y 6; el volumen III, capítulos 4 y 8). La ignorancia 
de la complejidad de los fenómenos religiosos, la subestimación de los efectos 
generalizados del aprendizaje social y de la transmisión cultural en las funciones 
cognitivas y la confusión en torno a los términos técnicos de la biología evolutiva 
(como adaptación, exaptación, etc.) son factores que obstaculizan el progreso de 
esta nueva ciencia de la biología de la religión. 

Para ayudar a pensar en los problemas de cambio y adaptación evolutivos en 
los animales, el biólogo evolutivo ha utilizado a menudo los principios y métodos 
de la cladística y el análisis filogenético. Los debates sobre las posibles funciones 
de adaptación de la religión pueden beneficiarse de la observación de estos 
métodos. La metodología cladística se utiliza para analizar las relaciones 
filogenéticas en linajes que se reconocen por la presencia de características 
compartidas y derivadas (avanzadas). Cuando la metodología cladística se 
complementa con los instrumentos estadísticos avanzados del "análisis 
filogenético", se obtienen técnicas precisas y poderosas para reconstruir la 
historia evolutiva. 
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Estas técnicas se han utilizado ahora con éxito en el ámbito cultural, como en el 
análisis de los cambios bioculturales (por ejemplo, la evolución del lenguaje). Los 
estudiosos de las prácticas rituales y religiosas han acumulado ahora una enorme 
cantidad de datos sobre el desarrollo histórico de las prácticas rituales y sobre 
las prácticas rituales en los grupos humanos premodernos. Por lo tanto, puede 
haber suficientes datos para reconstruir la historia evolutiva de las prácticas 
rituales en determinados linajes humanos. Si también se dispone de suficientes 
datos sobre la historia de las diversas formas de prácticas de curación de las 
empresas cooperativas (por ejemplo, la agricultura o el pastoreo), tal vez sea 
posible evaluar los cambios en las prácticas rituales en relación con los cambios 
en estas otras formas de actividad humana. Mediante la superposición de 
características fenotípicas (por ejemplo, las prácticas rituales) sobre las filogenias 
de lenguaje aceptadas, se puede reconstruir la historia del cambio evolutivo en 
las prácticas rituales, así como el posible cambio correlativo en la salud o en las 
prácticas cooperativas. Así pues, las hipótesis sobre las posibles funciones de 
adaptación de aspectos clave de la religiosidad pueden probarse 
cuantitativamente utilizando este tipo de métodos. Con este tipo de métodos, 
también se podría evaluar potencialmente si algún aspecto de la religiosidad (por 
ejemplo, las prácticas rituales) se ajusta a los criterios de una adaptación o una 
exaptación. Una adaptación supone la modificación de un rasgo fenotípico (por 
ejemplo, una práctica ritual determinada) que acompaña o es paralela a una 
adquisición evolutiva de una función (nuevas prácticas de curación o nuevas 
formas de cooperación). Sin embargo, en la exaptación, el rasgo se origina 
primero y no en paralelo, y sólo después es cooptado para la función en cuestión. 
En resumen, dado que el análisis filogenético implica la reconstrucción 
cuantitativa y el análisis de las historias de los rasgos compartidos y derivados, 
proporciona métodos poderosos para la identificación de las posibles funciones 
de adaptación de la religión. Llamo la atención sobre estas técnicas sólo para 
señalar su potencial. Tienen importantes limitaciones y todavía no se han 
aplicado a muchos problemas de la evolución biocultural. En particular, las 
técnicas filogenéticas no se han aplicado todavía a cuestiones de la historia 
evolutiva de las prácticas religiosas. No obstante, pueden ser una forma de 
arrojar algo de luz sobre el problema de las posibles funciones de adaptación de 
la religión. 

El hecho de que se puedan adelantar especulaciones razonables sobre las 
posibles funciones de adaptación de la religión se debe en parte a la asombrosa 
coherencia de las pruebas resumidas en estos volúmenes sobre los correlatos 
neurobiológicos de la religiosidad. Si bien se han hecho enormes progresos en la 
identificación de los correlatos neurobiológicos de la religiosidad, será un desafío 
colocar estos hallazgos en nuevos marcos teóricos que puedan hacer justicia a la 
riqueza y complejidad del espíritu religioso. Los ensayos en estos volúmenes 
proporcionan las primeras herramientas necesarias para hacer precisamente eso. 


Patrick McNamara 
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CAPÍTULO 1 


LA PSICOLOGÍA EVOLUTIVA DE LA RELIGIÓN 

Steven Pinker 


¿Tenemos un "gen de Dios" o un "módulo de Dios"? Me refiero a afirmaciones 
que algunos de ustedes pueden haber notado. Recientemente, un artículo de 
portada de la revista Time se llamó "El gen de Dios: ¿Nuestra deidad nos obliga 
a buscar un poder superior?" Lo creas o no, algunos científicos dicen que sí. Y 
algunos años antes, se afirmaba que el cerebro humano está equipado con un 
"módulo de Dios", un subsistema del cerebro formado por la evolución que nos 
hace tener una creencia religiosa. "El módulo de Dios del cerebro puede afectar 
la intensidad religiosa", según el titular del Los A?igeles Times. Quiero evaluar 
esas afirmaciones. 

Ciertamente hay un fenómeno que debe ser explicado, a saber, las creencias 
religiosas. Según las encuestas de los etnógrafos, la religión es un universal 
humano. En todas las culturas humanas, la gente cree que el alma sigue viviendo 
después de la muerte, que el ritual puede cambiar el mundo físico y adivinar la 
verdad, y que la enfermedad y la desgracia son causadas y aliviadas por una 
variedad de entidades como personas invisibles: espíritus, fantasmas, santos, 
malvados, demonios, querubines o Jesús, diablos y dioses. 

¿Todas las culturas? Se podría preguntar. Sí, todas las culturas. Le doy un 
ejemplo de una cultura que conocemos bien, la de los Estados Unidos 
contemporáneos. La última vez que comprobé las cifras, el 25 por ciento de los 
estadounidenses cree en brujas, el 50 por ciento cree en fantasmas, el 50 por 
ciento cree en el diablo, el 50 por ciento cree que el Libro del Génesis es 
literalmente cierto, el 69 por ciento cree en ángeles, el 87 por ciento cree que 
Jesús resucitó de entre los muertos, y el 96 por ciento cree en un dios o un espíritu 
universal. ¡Tienes un trabajo difícil de hacer! 

Entonces, ¿qué está pasando? En muchos aspectos, la mente humana parece 
estar bien diseñada. No está literalmente bien diseñada, pero tiene los signos o la 
apariencia de la ingeniería en el sentido del biólogo. 
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Es decir, podemos ver, pensar, movernos, hablar, entender y alcanzar objetivos 
mejor que cualquier robot o computadora. No puedes ir a Circuit City y comprar 
a Rosie la doncella de los Jetsons y esperar que guarde los platos o haga simples 
recados. Estas hazañas son demasiado difíciles para las creaciones hechas por el 
hombre, aunque son cosas que un niño de cinco años podría hacer sin esfuerzo. 
La explicación de los signos de la ingeniería en el mundo natural es la teoría de 
Darwin de la selección nacional, la única teoría que hemos encontrado hasta 
ahora que puede explicar la ilusión del diseño en términos causales. 

La pregunta es, ¿cómo puede evolucionar un poderoso gusto por las creencias 
aparentemente irracionales? H. L. Mencken dijo que "la más común de todas las 
locuras es creer apasionadamente en lo palpablemente no verdadero. Es la 
principal ocupación de la humanidad". Esto plantea un enigma al psicólogo. 

Hay una forma en la que la creencia religiosa podría ser una adaptación. 
Muchas de nuestras facultades son adaptaciones a las propiedades perdurables 
del mundo real. Tenemos percepción de profundidad porque el mundo es 
realmente tridimensional. Aparentemente tenemos un miedo innato a las 
serpientes porque el mundo tiene serpientes, y son venenosas. Tal vez realmente 
hay una deidad personal, atenta, invisible, que produce milagros, que da 
recompensas y que es retribuida, y tenemos un módulo de Dios para estar en 
comunión con él. Como científico, me gusta interpretar las afirmaciones como 
hipótesis comprobables, y esta es ciertamente una. Predice, por ejemplo, que los 
milagros deben ser observables, que el éxito en la vida debe ser proporcional a la 
virtud, y que el sufrimiento debe ser proporcional al pecado. No conozco a nadie 
que haya hecho los estudios necesarios, pero diría que hay buenas razones para 
creer que estas hipótesis no se han confirmado. Hay una expresión en yiddish: 
"Si Dios viviera en la tierra, la gente rompería sus ventanas". 

Ha habido otros intentos más plausibles de explicar la religión como una 
adaptación biológica. Aunque simpatizo con las explicaciones darwinianas de la 
vida mental mucho más que la mayoría de los psicólogos, no encuentro ninguna 
de ellas convincente. 

La primera es que la religión da consuelo. Los conceptos de un pastor 
benévolo, un plan universal, una vida después de la muerte, o simplemente los 
desiertos alivian el dolor de ser un humano; estos pensamientos reconfortantes 
nos hacen sentir mejor. Hay un elemento de verdad en esto, pero no es una 
explicación adaptacionista legítima porque plantea la pregunta de por qué la 
mente debe encontrar consuelo en las creencias que son falsas. Decir que algo es 
así no lo hace así, y no hay razón para que sea reconfortante pensar así cuando 
tenemos razones para creer que no es así. Compare: Si te congelas, que te digan 
que estás caliente no es terriblemente tranquilizador. Si estás siendo amenazado 
por un depredador amenazante, que te digan que es sólo un conejo no es 
particularmente reconfortante. En general, no nos engañamos tan fácilmente. 
¿Por qué deberíamos estar en el caso de la religión? Simplemente plantea la 
pregunta. 

La segunda hipótesis es que la religión reúne a una comunidad. Aquellos de 
ustedes que lean la historia de la portada de Time pueden estar familiarizados con 
esta hipótesis porque el genetista Dean Hamer, 
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cuyo nuevo libro El Gen de Dios inspiró la historia de la portada, ofreció esto como 
su explicación darwiniana de la religión. De nuevo creo que hay un elemento 
de verdad en esto. La religión ciertamente une a una comunidad. Pero de 
nuevo, simplemente plantea la pregunta de por qué. ¿Por qué, si hay un subobjetivo 
en la evolución para que la gente se mantenga unida para enfrentar a los 
enemigos comunes, sería necesaria la creencia en los espíritus o la creencia de que 
el ritual podría cambiar el futuro para cimentar una comunidad unida? ¿Por qué 
no sólo emociones como la confianza y la lealtad y la amistad y la solidaridad? 
No hay ninguna razón a priori para esperar que la creencia en un alma o un ritual 
sea una solución al problema de cómo conseguir que un grupo de organismos 
cooperen. 

La tercera explicación falsa es que la religión es la fuente de nuestros anhelos 
éticos más elevados. Aquellos de ustedes que leyeron el libro Rock of Ages de 
Steven Jay Gould, que argumentaba que la religión y la ciencia podían coexistir 
cómodamente, están familiarizados con su argumento: ya que la ciencia no puede 
decirnos cuáles deben ser nuestros valores morales, para eso está la religión, y 
cada "magisterio" debe respetar al otro. Un gran problema para esta hipótesis es 
evidente para cualquiera que haya leído la Biblia, que es un manual para la 
violación y el genocidio y la destrucción. Dios les dice a los israelitas que invaden 
todos los pueblos madianitas, "Maten a todos los hombres, maten a todos los 
niños, maten a todas las ancianas". A las jóvenes que encuentren atractivas, 
tráelas a tu recinto, enciérralas, aféitalas, enciérralas en una habitación durante 
30 días hasta que dejen de llorar porque has matado a su madre y a su padre, y 
luego tómala como segunda, tercera, cuarta o quinta esposa". Así que la Biblia, al 
contrario de lo que la mayoría de los americanos aparentemente creen, está lejos 
de ser una fuente de valores morales más altos. Las religiones nos han dado 
apedreamientos, quemaduras de brujas, cruzadas, inquisiciones, jihads, fatwas, 
bombarderos suicidas, golpeadores d e gays, pistoleros de clínicas de aborto, 
y madres que ahogan a sus hijos para que puedan unirse felizmente en el cielo. 

Para entender la fuente de los valores morales, no tenemos que mirar a la 
religión. Los psicólogos han identificado sentimientos morales universales como 
el amor, la compasión, la generosidad, la culpa, la vergüenza y la justa 
indignación. La creencia en los espíritus y los ángeles tiene que tener algo que 
ver. Y los filósofos morales como Peter Singer que escudriñan el concepto de 
moralidad han demostrado que está lógicamente enraizada en la 
intercambiabilidad de los intereses propios y los de los demás. Los sistemas 
morales perdurables del mundo captan de alguna manera la noción de la 
intercambiabilidad de perspectivas e intereses, la idea de que "soy un tipo entre 
muchos": la regla de oro, el imperativo categórico, la propia noción de Singer de 
"el círculo en expansión", el "velo de ignorancia" de John Rawls, y así 
sucesivamente. Una deidad retributiva y humana que hace justicia no tiene un 
papel en nuestras mejores explicaciones de la lógica de la moralidad. 

Para responder a la pregunta "¿Por qué el Homo sapiens es tan propenso a la 
creencia religiosa?" primero hay que distinguir entre los rasgos que son 
adaptaciones, es decir, productos de la selección natural darwiniana, y los rasgos 
que son subproductos de las adaptaciones, también llamados spandrels o 
exaptaciones. 
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Por ejemplo, ¿por qué nuestra sangre es roja? ¿Hay alguna ventaja de adaptación 
al tener sangre roja, tal vez como camuflaje contra las hojas de otoño? Bueno, 
eso es poco probable, y tampoco necesitamos ninguna otra explicación 
adaptativa. La explicación de por qué nuestra sangre es roja es que se adapta a 
tener una molécula que puede transportar oxígeno, principalmente hemoglobina. 
La hemoglobina resulta ser roja cuando se oxigena, por lo que el enrojecimiento 
de nuestra sangre es un subproducto de la química del transporte de oxígeno. El 
color en sí mismo no fue seleccionado. Otra explicación no adaptativa para un 
rasgo biológico es la deriva genética. En la evolución ocurren cosas aleatorias. 
Ciertos rasgos pueden fijarse por pura suerte del sorteo. 

Para distinguir una adaptación de un subproducto, primero hay que establecer 
que el rasgo es en cierto modo innato, por ejemplo, que se desarrolla de forma 
fiable en una serie de entornos y es universal en toda la especie. Eso ayuda a 
descartar la lectura, por ejemplo, como una adaptación biológica. Los niños no 
leen espontáneamente a menos que se les enseñe, a diferencia del lenguaje 
hablado, que es una adaptación plausible porque surge espontáneamente en todos 
los niños normales de todas las sociedades. 

El segundo criterio es que los efectos causales del rasgo habrían mejorado, en 
promedio, la supervivencia o la reproducción del portador de ese rasgo en un 
entorno ancestral, aquel en el que nuestra especie pasó la mayor parte de su 
historia evolutiva, principalmente el estilo de vida de forrajeo o de cazador- 
recolector que es anterior al invento relativamente reciente de la agricultura y la 
civilización. 

Es crucial que la ventaja sea demostrable por algunas consecuencias causales 
independientemente motivadas de la supuesta adaptación. Es decir, las leyes de 
la física o la química o la ingeniería tienen que ser suficientes para establecer que 
el rasgo sería útil. La utilidad del rasgo no puede ser inventada ad hoc; si lo es, 
no se tiene una explicación evolutiva legítima sino un "cuento de hadas" o un 
"cuento de hadas". La forma de diferenciarlos es motivar independientemente la 
utilidad del rasgo. Por ejemplo, mediante la geometría proyectiva, se puede 
demostrar que, combinando las imágenes de dos cámaras o dispositivos ópticos, es 
posible calcular la profundidad de un objeto a partir de la disparidad de las 
proyecciones. Si se escriben las especificaciones de lo que se necesita para calcular 
la profundidad estereoscópica, se encuentra que los humanos y otros primates 
parecen tener exactamente esas especificaciones en nuestro sentido de percepción 
de profundidad estereoscópica. Es exactamente lo que los ingenieros diseñarían 
si estuvieran construyendo un robot que tuviera que ver en profundidad. Esa 
similitud es una buena razón para creer que la percepción de profundidad 
estereoscópica humana es una adaptación. 

Lo mismo ocurre con el miedo a las serpientes. En todas las sociedades, la 
gente tiene miedo a las serpientes; uno lo ve incluso en los monos criados en 
laboratorios que nunca habían visto una serpiente. Sabemos por la herpetología 
que las serpientes eran frecuentes en África durante la época de nuestra evolución 
y que ser mordido por una serpiente no es bueno para ti debido a la química del 
veneno de la serpiente. Crucialmente, eso en sí mismo no es un hecho de la 
psicología, pero ayuda a establecer que lo que es un hecho de la psicología, a 
saber, el miedo a las serpientes, es una adaptación plausible. 
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Nuestra dulzura es otro ejemplo. No es terriblemente adaptable ahora, pero la 
bioquímica ha establecido que el azúcar está lleno de calorías y por lo tanto podría 
haber evitado la hambruna en una época en la que las fuentes de alimentos eran 
impredecibles. Eso hace que un goloso sea una adaptación plausible. 

Por el contrario, no está claro cuál es la función adaptativa del humor o de la 
música. Creo que las explicaciones de la religión que he revisado tienen el mismo 
problema, a saber, no tener un fundamento independiente, dado un análisis de 
ingeniería de por qué ese rasgo debería, en principio, ser útil. 

La alternativa, entonces, es que, así como el enrojecimiento de la sangre es un 
subproducto de otras adaptaciones, también lo es nuestra predisposición a la 
creencia religiosa. Un corolario crucial de la teoría de la evolución es que los 
conflictos de intereses entre organismos, de diferentes especies o de la misma 
especie, conducen al equivalente biológico de una carrera de armamentos. Un 
organismo desarrolla armas más inteligentes o letales, otro organismo desarrolla 
defensas aún más ingeniosas, y así sucesivamente, haciendo girar la espiral del 
proceso. En cualquier etapa de una carrera de armamentos, un rasgo puede ser 
adaptable para un organismo pero no para sus adversarios, siempre que el 
primero esté superando las defensas del segundo. Esa es otra razón por la que no 
todo en la biología es adaptable, al menos no para todos los organismos. Lo que 
es adaptable para el león no es tan adaptable para el cordero. 

Así que una forma de reformular la pregunta "¿Por qué la creencia religiosa 
está tan extendida?" es preguntar, "¿Quién se beneficia?" Otra forma de decirlo 
es que hay que distinguir los posibles beneficios de la religión para los 
productores de creencias religiosas -el establecimiento religioso de chamanes y 
sacerdotes, etc.- de los beneficios para los consumidores de la religión -los 
feligreses, el rebaño, los creyentes. La respuesta podría ser diferente para los dos 
casos. Hay que distinguir la pregunta "¿De qué sirve una inculcación de la 
creencia religiosa por parte de los sacerdotes, chamanes, etc.?" de la pregunta 
"¿De qué sirve la aceptación de la creencia religiosa por parte de los creyentes?". 

Varios antropólogos han señalado los beneficios de la religión para quienes 
hacen que otras personas tengan creencias religiosas. Un componente ubicuo de 
la religión es la adoración de los ancestros. Y la adoración de los antepasados 
debe sonar bastante bien si se lleva a cabo en años y se puede prever el día en que 
se va a convertir en un antepasado. Entre las indignidades de envejecer es que 
sabes que no vas a estar por aquí para siempre. Si convences a otras personas de 
que seguirás supervisando sus asuntos incluso cuando estés muerto, eso les da 
un incentivo para tratarte bien hasta el último día. 

Los tabúes alimentarios también son comunes en las creencias religiosas y 
podrían explicarse por la psicología de la preferencia y el desprecio de los alimentos, 
en particular, el asco. Si les niegas un alimento, especialmente uno de origen animal, 
a los niños durante un período crítico, crecerán asqueados ante la idea de comer ese 
alimento. Por eso la mayoría de nosotros no comería carne de perro, cerebros de 
mono o gusanos, cosas que son aceptables en otras sociedades. 
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A menudo hay razones ecológicas por las que se desarrollan tabúes alimentarios, 
pero probablemente también hay razones de control. Como los grupos de vecinos 
tienen diferentes alimentos favoritos, si evita que sus propios hijos prueben los 
alimentos favoritos de sus vecinos, puede mantenerlos dentro de la coalición, 
impidiéndoles desertar a otras coaliciones, porque para partir el pan con sus vecinos 
tendrían que comer cosas repugnantes. 

Los ritos de paso son otra característica inteligible de la religión. Muchas 
decisiones sociales tienen que ser tomadas de manera categórica, sí o no, todo 
o nada. Pero mucha de nuestra biología es borrosa y continua. Un niño no se 
acuesta una noche y despierta a un adulto a la mañana siguiente. Pero tenemos 
que tomar decisiones como si pueden votar o conducir o comprar un arma. No 
hay nada mágico en la edad de 13 o 18 años o cualquier otra edad. Pero es más 
conveniente ungir arbitrariamente a una persona como adulto en un día 
particular, elegido arbitrariamente, que regatear la madurez de cada individuo 
cada vez que quiere una cerveza. Los ritos religiosos de paso demarcan las 
etapas de la vida, cumpliendo la función que hemos dado a las licencias de 
conducir y otras formas de identificación. Otro continuo difuso es si alguien 
está disponible como potencial pareja romántica o está comprometido con 
alguien más. El matrimonio es una forma útil de demarcar ese continuo con una 
línea nítida. 

Las costosas iniciaciones o sacrificios también están presentes en casi todas 
las religiones del mundo. Un problema general en el mantenimiento de la 
cooperación es cómo distinguir a las personas que se comprometen 
altruistamente con una coalición de los parásitos y los aprovechados. Una forma 
de probar quién está genuinamente comprometido es ver quién está dispuesto a 
realizar un sacrificio costoso. Para tomar un ejemplo cerca de casa: Para ver si 
alguien está comprometido con un grupo étnico que conozco, puedes decir: 
"Acabas de tener un bebé. Por favor, entregúeme a su hijo para que pueda cortarle 
la piel del pene". No es el tipo de cosa que alguien haría a menos que se tomara 
en serio su afiliación al grupo. Y hay ejemplos mucho más espantosos del resto 
del mundo. 

Otra característica explicable de la religión son los signos de pericia en el 
conocimiento oculto. Si eres el único que conoce el misterioso pero importante 
conocimiento arcano, entonces otras personas te darán la razón. Incluso en los 
textos no religiosos, la mayoría de las sociedades tienen alguna división del 
trabajo en la experiencia, donde concedemos prestigio y requisitos a la gente que 
sabe cosas útiles. Por lo tanto, una buena estrategia para los proveedores de la 
religión es mezclar algunos conocimientos genuinos -y, de hecho, los 
antropólogos han demostrado que el chamán tribal o médico brujo- con una 
cierta cantidad de drogas que inducen al trance, magia escénica, suntuosas 
vestimentas y catedrales, etc., reforzando la afirmación de que hay mundos de 
maravillas, poder y misterio incomprensibles a los que sólo se puede llegar a 
través de los servicios de uno. 

Estos beneficios prácticos hacen que parte del misterio se centre en por qué a 
la gente le gusta fomentar la creencia religiosa en los demás sin comprometerse 
a una adaptación biológica específica para la religión. 
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La inculcación de la creencia religiosa sería un subproducto de estos otros 
motivos más básicos. 

¿Qué hay del otro lado de estas transacciones, es decir, los consumidores? 
¿Por qué lo compran? Una de las razones es que en la mayoría de los casos 
debemos acudir a los expertos. Eso está en la naturaleza misma de la pericia. Si 
tengo un dolor de muelas, abro la boca y dejo que un tipo me taladre los dientes. 
Si tengo dolor de estómago, dejo que me abra. Eso implica una cierta cantidad 
de fe. Por supuesto, en estos casos la fe es racional, pero esa deferencia podría, 
si es manipulada, llevar a una deferencia irracional, incluso si el complejo más 
grande de deferencia puede ser adaptativo en su conjunto. 

También hay predisposiciones emocionales que evolucionaron por varias 
razones y nos hacen propensos a la creencia religiosa como un subproducto. La 
antropóloga Ruth Benedict resumió gran parte de la oración cuando dijo, "La 
religión es universalmente una técnica para el éxito". Las encuestas etnográficas 
sugieren que cuando la gente trata de comunicarse con Dios, no es para compartir 
chismes o conocimientos; es para pedirle cosas: recuperación de una enfermedad, 
recuperación de un niño de una enfermedad, éxito en las empresas, éxito en el 
campo de batalla. (Y por supuesto, los Medias Rojas ganando la Serie Mundial, 
lo que casi me convirtió en un creyente.) Esta idea fue resumida por Ambrose 
Bierce en el Diccionario del Diablo, que define "rezar" como "pedir que las leyes del 
universo sean anuladas en nombre de un solo peticionario, confesado indigno". 
Este aspecto de la creencia religiosa es, por lo tanto, una medida desesperada a 
la que la gente recurre cuando hay mucho en juego y han agotado las técnicas 
habituales para la causalidad del éxito. 

Esas son algunas de las predisposiciones emocionales que hacen que la gente 
sea un terreno fértil para la creencia religiosa. Pero también hay predisposiciones 
cognitivas, formas en las que analizamos intelectualmente el mundo y que han 
sido muy hábilmente exploradas por los antropólogos Dan Sperber, Pascal Boyer 
y Scott Atran. Cualquiera que esté interesado en la psicología evolutiva de la 
religión disfrutaría de "La religión explicada" de Pascal Boyer y "En los dioses en 
los que confiamos" de Scott Atran. El Gen de Dios de Hamer también es bueno, pero 
yo simpatizo más con Boyer y Atran. 

El punto de partida es una facultad de la razón humana que los psicólogos 
llaman psicología intuitiva o la "teoría del módulo de la mente"-"teoría" aquí se 
refiere- no es una teoría del científico sino la teoría intuitiva que la gente 
despliega inconscientemente para dar sentido al comportamiento de otras 
personas. Cuando trato de averiguar lo que alguien va a hacer, no lo trato como 
un robot o un muñeco de cuerda que responde a los estímulos físicos del mundo. 
Más bien, le imputo mentes a esas personas. No puedo saber literalmente lo que 
alguien más está pensando o sintiendo, pero asumo que están pensando o 
sintiendo algo, que tienen una mente, y explico su comportamiento en términos 
de sus creencias y sus deseos. Eso es psicología intuitiva. Hay evidencia de que 
la psicología intuitiva es una parte distintiva de nuestra estructura psicológica. 
Parece que está fuera de combate en una condición llamada autismo: los autistas 
pueden ser prodigiosos en matemáticas, arte, lenguaje y música, pero lo pasan 
fatal atribuyendo mentes a otras personas. 
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Realmente tratan a los demás como si fueran robots y muñecos de cuerda. 
También hay un esfuerzo concertado en marcha para ver dónde se computa la 
psicología intuitiva en el cerebro. Partes de ella parecen estar concentradas en la 
corteza frontal orbital y ventromedial, las partes del cerebro que se encuentran 
por encima de los globos oculares, así como el surco temporal superior más atrás. 

Tal vez la creencia ubicua en espíritus, almas, dioses, ángeles, etc., consiste en 
que nuestra psicología intuitiva se desborda. Si eres propenso a atribuir una 
entidad invisible llamada "la mente" a los cuerpos de otras personas, es un paso 
corto para imaginar mentes que existen independientemente de los cuerpos. 
Después de todo, no es como si pudieras alcanzar y tocar la mente de otra 
persona; siempre estás haciendo un salto inferencial. Es sólo un paso inferencial 
extra para decir que una mente no está invariablemente alojada en un cuerpo. 

De hecho, el antropólogo del siglo XIX Edward Tyler señaló que, en cierto 
modo, existe un buen apoyo empírico para la existencia del alma, o al menos solía 
haberlo, hasta el advenimiento bastante reciente de la neurociencia, que 
proporciona una explicación alternativa para el funcionamiento de las mentes. 
Piense en los sueños. Cuando sueñas, tu cuerpo está en la cama todo el tiempo, 
pero alguna parte de ti parece estar en el mundo. Lo mismo ocurre cuando estás 
en trance por una fiebre, una droga alucinógena, privación de sueño o 
intoxicación alimentaria. 

Las sombras y los reflejos son bastante misteriosos - o lo eran hasta el 
desarrollo de la física de la luz con su explicación de esos fenómenos. Pero 
parecen tener la forma y la esencia de la persona pero sin nada de su materia real. 

La muerte, por supuesto, es la última evidencia aparente de la existencia del 
alma. Una persona puede estar caminando y viendo y escuchando en un minuto 
y al siguiente ser un cuerpo inerte y sin vida, tal vez sin ningún cambio visible. 
Parecería que alguna entidad animadora que estaba alojada en el cuerpo ha 
escapado de repente de él. 

Así que antes del advenimiento de la física moderna, la biología y 
especialmente la neurociencia, una explicación plausible de estos fenómenos es 
que el alma se aleja cuando dormimos, acecha en las sombras, nos mira desde la 
superficie de un estanque y abandona el cuerpo cuando morimos. 

En resumen: La propensión universal hacia la creencia religiosa es un 
verdadero rompecabezas científico. Pero muchas explicaciones adaptacionistas 
de la religión, como la que aparece en Time, no cumplen, creo, con los criterios 
para las adaptaciones. Hay una explicación alternativa, a saber, que la psicología 
religiosa es un subproducto de muchas partes de la mente que evolucionaron para 
otros propósitos. Entre esos propósitos hay que distinguir los beneficios para el 
productor y los beneficios para el consumidor. La religión tiene efectos prácticos 
evidentes para los productores. Cuando se trata de los consumidores, hay 
posibles adaptaciones emocionales en nuestro deseo de salud, amor y éxito, 
posibles adaptaciones cognitivas en nuestra psicología intuitiva, y muchos 
aspectos de nuestra experiencia que parecen proporcionar evidencia para las 
almas. 
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Júntalos, y tendrás un llamamiento a un misterioso mundo de almas para llevar 
a cabo nuestros más preciados deseos. 

NOTA 

Esta charla fue presentada en la reunión anual de la Fundación de Libertad de 
Religión, Madison, Wisconsin, al recibir el "Premio Ropa Nueva del 
Emperador". 
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CAPÍTULO 2 


EMOCIONES SAGRADAS Y NEUROCIENCIA AFECTIVA: 
GRATITUD, SEÑALES COSTOSAS, Y EL CEREBRO 

RobertA. EmmonsyPatrickMcNamara 


Nuestra preocupación en este capítulo se centra en las emociones religiosas y en 
cómo éstas podrían vincularse a los mecanismos cerebrales y a los enfoques 
evolutivos para comprender las fortalezas del carácter. Dado que la religión es 
un universal humano, las perspectivas evolutivas y culturales sobre las 
emociones son incompletas sin una comprensión integral del papel de la religión. 
La religión proporciona el contexto y la dirección de las emociones, y la 
influencia de los sistemas religiosos en la experiencia y la expresión emocional 
es considerable. Por ejemplo, las religiones alientan ciertas emociones y 
desalientan otras. La religión también influye en la expresión de las emociones, 
tanto en su intensidad como en su calidad. En este capítulo se examinan las 
emociones y los procesos emocionales que se producen normalmente en el 
contexto de la religión. Se destacan las recientes investigaciones científicas sobre 
la emoción religiosa de la gratitud. Concretamente, sostenemos que como "fuerza 
de carácter", la gratitud, al igual que otras virtudes, puede funcionar como una 
señal de aptitud difícil de falsificar (Sosis, 2003) que señala el compromiso 
religioso y mejora los intercambios cooperativos. "Aptitud" es un término técnico 
de la biología evolutiva que significa, a grandes rasgos, la capacidad de un 
organismo para sobrevivir hasta la edad reproductiva y para conseguir que sus 
genes se transmitan a las generaciones siguientes. Uno de los componentes de 
la aptitud física es la capacidad de un animal o una persona para cooperar con 
otros de su especie. En el contexto de las sociedades humanas, la cooperación 
requiere ciertas "fortalezas de carácter", como la honestidad, la fiabilidad y la 
integridad, y sostenemos que todas las emociones/virtudes sagradas sirven como 
fortalezas de carácter, incluida la gratitud. Utilizamos la gratitud como ejemplo 
porque se han reunido muchos datos sobre cómo funciona la gratitud en 
contextos tanto seculares como sagrados. 
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RELIGIÓN Y EMOCIÓN: UNA VISIÓN GENERAL 

La conexión entre la religión y la emoción es larga e íntima. Para empezar, la 
religión siempre ha sido una fuente de profunda experiencia emocional. 
Comentando esta asociación histórica, Pruyser (1968) escribió que "hay algo en 
la emoción que siempre ha tenido un gran atractivo para el religionista" (p. 142). 
Más recientemente, el filósofo Loyal Rué (2005) afirmó con vehemencia que, si 
nuestro objetivo es comprender la religión y la naturaleza humana, entonces 
"debemos comenzar con las emociones" (pág. 79). 

La religión probablemente influye tanto en la generación de la emoción como 
en la regulación de las respuestas emocionales. Los vínculos entre la religión y 
la emoción también se pueden ver en las actitudes religiosas hacia la experiencia 
y la expresión emocional. Históricamente, hay dos nociones principales sobre el 
papel de las emociones en la vida religiosa. El movimiento carismático hace 
hincapié en el cultivo de intensas emociones positivas y su importancia en la 
experiencia religiosa y los rituales religiosos colectivos (véase también 
McCauley, 2001), mientras que la tradición contemplativa hace hincapié en el 
apaciguamiento de las pasiones y el desarrollo de la quietud emocional. La 
religión también proporciona un marco amplio para considerar qué punto de 
vista adoptar sobre determinadas emociones. Si bien los enfoques que reducen 
las emociones desagradables suelen ser ciertamente apropiados, una perspectiva 
religiosa también querrá considerar cuándo las emociones son apropiadas, cómo 
pueden emplearse mejor para servir a un propósito constructivo y cuál debe ser 
la respuesta apropiada a ellas (Watts, 2006). 

Silberman (2003) sugiere tres formas en las que los sistemas de significado 
religioso y espiritual influyen en la emoción. Primero, la religión fomenta las 
emociones apropiadas e inapropiadas y su nivel de intensidad. Por ejemplo, dentro 
del judaismo, se anima a la gente a amar a Dios con todo su corazón (Deuteronomio 
6:5) y a servir a Dios con alegría (Deuteronomio 28:47). En segundo lugar, las 
creencias sobre la naturaleza y los atributos de Dios pueden dar lugar a emociones 
específicas, así como influir en el bienestar emocional general. Por ejemplo, una 
creencia sobre un Dios personal y amoroso puede tener un efecto positivo en el 
bienestar emocional, mientras que una creencia sobre un Dios vengativo y punitivo 
puede tener el efecto contrario. En tercer lugar, la religión ofrece la oportunidad 
de experimentar una experiencia emocional singularmente poderosa de cercanía a 
lo sagrado (Otto, 1958). 

El papel de la emoción en la religión encontrado fue central en varios relatos 
prominentes de la experiencia religiosa, incluyendo el análisis de Jonathan 
Edwards (1746/1959) de los afectos religiosos, como el miedo, la esperanza, el 
amor, el odio, el deseo, la alegría, la pena, la gratitud, la compasión y el celo, y el 
notable tratado de Friedrich Schleiermacher (1799) que colocó la emoción en el 
centro de la experiencia religiosa consciente. La reverencia, la humildad, la 
gratitud, la compasión, el remordimiento y el celo fueron descritos como 
elementos esenciales de la experiencia religiosa por Schleiermacher. Dentro de 
la teoría de las emociones, Magda Arnold (1960) fue posiblemente la primera 
teórica de la psicología de las emociones en escribir extensamente sobre 
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las emociones religiosas humanas en su libro "Emoción y Perso7ialidad". En el 
capítulo sobre las emociones positivas, incluyó una sección sobre las emociones 
religiosas en la que señaló que además de las emociones religiosas prototípicas 
de reverencia y asombro que Otto (1958) y otros habían identificado, se pueden 
experimentar varias otras emociones hacia Dios (que era su criterio para una 
emoción religiosa). En particular, el amor, la alegría y la felicidad son "reacciones 
a una abundancia abrumadora, una infinidad, de lo bueno y lo bello" (Arnold, 
1960, pág. 328) y contienen "un indicio de eternidad" (pág. 160). 

Uno podría preguntarse con razón qué hace que las emociones sean sagradas 
(¿o religiosas?) Podemos identificar varias características de las emociones 
sagradas. En primer lugar, las emociones sagradas son las que tienen más 
probabilidades de producirse en entornos religiosos (por ejemplo, iglesias, 
sinagogas, mezquitas) que en entornos no religiosos. Sin embargo, esto no 
significa que las emociones sagradas no puedan experimentarse en entornos no 
religiosos. En segundo lugar, las emociones sagradas son las que tienen más 
probabilidades de ser provocadas por actividades o prácticas espirituales o 
religiosas (por ejemplo, el culto, la oración, la meditación) que por actividades no 
religiosas. Sin embargo, esto no significa que no puedan ser activadas también a 
través de canales no religiosos. En tercer lugar, es más probable que las 
emociones sagradas sean experimentadas por personas que se identifican como 
religiosas o espirituales (o ambas cosas) que por personas que no se consideran 
ni espirituales ni religiosas. Sin embargo, las emociones sagradas pueden ser 
experimentadas (en ocasiones) por personas que no se consideran a sí mismas 
como religiosas o espirituales. Cuarto, las emociones sagradas son aquellas 
emociones que los sistemas religiosos y espirituales de todo el mundo han tratado 
de cultivar tradicionalmente en sus adeptos. Quinto y último, las emociones 
sagradas son las que se experimentan cuando los individuos impregnan aspectos 
aparentemente seculares de sus vidas (por ejemplo, la familia, la carrera, los 
acontecimientos) con un significado espiritual (Mahoney, Pargament, 
Tarakeshwar, & Swank, 2001; Pargament, 2002). Es probable que se generen 
emociones espirituales como la gratitud, el asombro y la reverencia, y el amor y 
la esperanza cuando las personas perciben el carácter sagrado en diversos 
aspectos de sus vidas. 


LA GRATITUD COMO UNA EMOCIÓN SAGRADA 

Entre las emociones que podrían considerarse sagradas o religiosas, la 
gratitud ha surgido recientemente como un concepto que ha generado una 
atención teórica y de investigación sostenida (para una visión general, véase 
Emmons & McCullough, 2004). Emmons y sus colegas han emprendido un 
programa de investigación sobre la gratitud, definida como una apreciación 
emocional y agradecimiento por los favores recibidos. Los sentimientos de 
gratitud se derivan de dos etapas de procesamiento de la información: (l) una 
afirmación de la bondad o "cosas buenas" en la propia vida y (2) el reconocimiento 
de que las fuentes de esta bondad se encuentran, al menos parcialmente, fuera de 
uno mismo. La gratitud también tiene un doble significado: uno material y otro 
trascendente. En su sentido material, la gratitud es simplemente un sentimiento 
que se produce en los intercambios interpersonales cuando una persona reconoce 
haber recibido un beneficio valioso de otra. 
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En este sentido, como otras emociones sociales, funciona para ayudar a regular 
las relaciones. Su otra naturaleza es más etérea, espiritual y trascendente. Las 
filosofías y teologías han visto la gratitud como algo central en la relación 
humano-divina. Desde que la gente ha creído en Dios, los creyentes han buscado 
formas de expresar gratitud y agradecimiento a este Dios, su último dador. Un 
ejemplo de la emoción de la gratitud será por lo tanto religioso si el benefactor 
percibido es Dios, concebido como un ser personal o un "poder superior" que es 
la fuente de la bondad o "el primer dador de todos los dones". Incluso en un 
sentido no teísta, la gratitud conserva su naturaleza espiritual. Esta cualidad 
espiritual fundamental de la gratitud que trasciende las tradiciones religiosas es 
transmitida acertadamente por Streng (1989): "en esta actitud las personas 
reconocen que están conectadas entre sí de una manera misteriosa y milagrosa 
que no está totalmente determinada por las fuerzas físicas, sino que forma parte 
de un contexto más amplio o trascendente" (pág. 5). 

La gratitud ha sido bien establecida como un atributo humano universal. Su 
presencia es sentida y expresada de diferentes maneras por prácticamente todos 
los pueblos, de todas las culturas, en todo el mundo (Emmons & McCullough, 
2004). El hecho de que la gratitud sea universal en todas las culturas sugiere que 
forma parte de la naturaleza humana. Así pues, la gratitud es un sentimiento 
religioso universal, ya que se basa en el intercambio de regalos entre los seres 
humanos y sus dioses, que está omnipresente en la historia de la religión (Burkert, 
1996). Algunas de las experiencias de gratitud más profundas de las que se ha 
informado pueden tener una base religiosa o estar asociadas con el asombro 
reverente hacia un reconocimiento del universo (Goodenougli, 1998), incluida 
la percepción de que la vida misma es un regalo. En las grandes religiones 
monoteístas del mundo, el concepto de gratitud impregna los textos, las 
oraciones y las enseñanzas. La adoración con gratitud a Dios por los muchos 
dones y misericordias son temas comunes, y se insta a los creyentes a desarrollar 
esta cualidad. 

La gratitud desde una perspectiva evolutiva 

Como otras emociones, la gratitud puede ser analizada en muchos niveles de 
análisis. Por ejemplo, desde una perspectiva biocultural o evolutiva que hace 
hincapié en los relatos funcionales sociales de las emociones (Keltner, 2003), la 
gratitud ayuda a los individuos a formar y mantener relaciones; las relaciones 
son esenciales para la supervivencia y el bienestar de los individuos, los grupos 
y las sociedades. Un enfoque biocultural de la gratitud sugiere que ésta, al igual 
que otras emociones sociales, evolucionó para resolver ciertos problemas 
recurrentes en el paisaje social humano. 

Concretamente, se ha formulado la hipótesis de que la emoción de la gratitud 
se ha desarrollado con el fin de resolver los problemas de gobierno del grupo. El 
sociólogo Georg Simmel (1950) sostuvo que la gratitud era un suplemento 
cognitivo-emocional que servía para sostener las obligaciones recíprocas. Dado 
que las estructuras sociales formales como la ley y los contratos sociales son 
insuficientes para regular y asegurar la reciprocidad en la interacción humana, se 
socializa a las personas para que tengan gratitud, que luego sirve para 
recordarles su necesidad de reciprocidad. 
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Así pues, durante el intercambio de beneficios, la gratitud hace que una persona 
(un beneficiario) se vincule a otra (un benefactor) durante el intercambio de 
beneficios, recordando así a los beneficiarios sus obligaciones de reciprocidad. Se 
refirió a la gratitud como "la memoria moral de la humanidad... si toda acción 
agradecida... fuera eliminada repentinamente, la sociedad (al menos tal como la 
conocemos) se desmoronaría" (Simmel, 1950, pág. 388). 

La gratitud también proporciona una base emocional para el altruismo 
recíproco. En su artículo seminal, Robert Trivers (1971) especuló sobre las 
funciones evolutivas de la gratitud. Trivers veía la gratitud como una adaptación 
evolutiva que regula las respuestas de las personas a los actos altruistas. La 
gratitud por los actos altruistas es una recompensa por la adhesión a la norma 
universal de reciprocidad y es un mecanismo mediador que vincula la recepción 
de un favor con la entrega de un favor de retorno. El efecto de esta emoción es 
crear un deseo de reciprocidad. Desde esta perspectiva, la gratitud sirve como un 
mecanismo mental que calibra el alcance de la deuda, cuanto mayor sea la deuda, 
mayor será el sentido de la gratitud. Investigaciones recientes indican que la 
gratitud puede ser un mecanismo psicológico subyacente al intercambio 
recíproco en primates humanos y no humanos (Bonnie & de Waal, 2004). 

Emmons y sus colegas sintetizaron las perspectivas históricas y las recientes 
investigaciones sobre la gratitud en su teoría de la gratitud como un efecto 
moral. Teorizaron que la gratitud es un efecto moral, es decir, uno con 
precursores y consecuencias morales (McCullough, Kilpatrick, Emmons y 
Larson, 2001). Al experimentar la gratitud, se motiva a una persona a llevar a 
cabo un comportamiento prosocial, se le da energía para mantener conductas 
morales y se le inhibe de cometer conductas interpersonales destructivas. 
Debido a sus funciones especializadas en el ámbito moral, compararon la 
gratitud con la empatia, la simpatía, la culpa y la vergüenza. Como la empatia, 
la simpatía, la culpa y la vergüenza, la gratitud tiene un lugar especial en la 
gramática de la vida moral. Mientras que la empatia y la simpatía operan 
cuando las personas tienen la oportunidad de responder a la difícil situación de 
otra persona y la culpa y la vergüenza operan cuando las personas no han 
cumplido con las normas u obligaciones morales, la gratitud opera típicamente 
cuando las personas reconocen que son los receptores de la conducta prosocial. 
Específicamente, McCullough y otros postularon que la gratitud sirve como un 
barómetro moral, proporcionando a los individuos una lectura afectiva que 
acompaña la percepción de que otra persona los ha tratado amable o 
prosocialmente. En segundo lugar, postularon que la gratitud sirve como 
motivo moral, estimulando a las personas a comportarse prosocialmente 
después de haber sido los beneficiarios del comportamiento prosocial de otras 
personas. Evidencias empíricas recientes sugieren, en efecto, que la gratitud 
puede dar forma a un comportamiento prosocial costoso (Bartlett & DeSteno, 
2006). En tercer lugar, postularon que la gratitud sirve como un reforzador 
moral, alentando el comportamiento prosocial al reforzar a las personas por su 
comportamiento prosocial previo. 
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Emmons y sus colegas han argumentado que la gratitud es una fortaleza 
humana en el sentido de que mejora el bienestar personal y relacional y es muy 
posiblemente beneficioso para la sociedad en su conjunto. Los resultados de los 
correlatos de la gratitud dispositiva parecen confirmar esto. Como disposición, 
la gratitud es una tendencia generalizada a reconocer y responder con emociones 
positivas (apreciación, agradecimiento) al papel de la amabilidad y la 
benevolencia de otras personas (agentes morales) en las experiencias y resultados 
positivos que uno obtiene. Las investigaciones existentes sugieren que la 
gratitud es una experiencia típicamente placentera que está vinculada a la 
satisfacción, la felicidad y la esperanza. 

La gratitud también ha sido científicamente examinada a nivel de un rasgo de 
personalidad, o disposición. Como rasgo, la gratitud es la tendencia a percibir la 
benevolencia de los demás y a responder con sentimientos y cogniciones de 
gratitud (por ejemplo, la percepción de ser "dotado") y el deseo de corresponder. 
Se han publicado dos medidas de rasgo de gratitud: la GQ-6 (McCullough, 
Emmons, & Tsang, 2002 ) y la GRAT (Watkins, Woodward, Stone, & Kolts, 
2003). Los que obtuvieron mejores puntajes en el G() informan de emociones 
positivas más frecuentes, satisfacción con la vida, vitalidad y optimismo y niveles 
más bajos de depresión y estrés (McCullough et al., 2002). De manera similar, 
las puntuaciones en el GRAT se correlacionan positiva y moderadamente con 
estados y rasgos positivos, como el locus de control interno, la religiosidad 
intrínseca y la satisfacción con la vida; además, las puntuaciones se correlacionan 
negativa y moderadamente con estados y rasgos negativos como la depresión, la 
religiosidad extrínseca, el narcisismo y la hostilidad. En un experimento, los que 
obtuvieron las puntuaciones más altas en el GRAT mostraron un sesgo de 
memoria positiva: recordaron un mayor número de recuerdos positivos cuando 
se les instruyó para que lo hicieran e incluso calificaron sus recuerdos de 
experiencias desagradables de forma más positiva a lo largo del tiempo en 
relación con el impacto emocional inicial de estos acontecimientos negativos 
(Watkins, Grimm, & Kolts, 2004). Es importante señalar que estos datos que 
muestran que la gratitud está correlacionada con resultados beneficiosos no se 
limitan a los autoinformes. En particular, la familia, los amigos, las parejas y 
otras personas que los rodean informan constantemente de que las personas que 
practican la gratitud parecen estar más felices y es más agradable estar cerca de 
ellas. Las personas agradecidas son calificadas por otros como más útiles, más 
extrovertidas, más optimistas y más dignas de confianza (McCullough et al., 
2002). 

Teoría de la gratitudy de las señales costosas 

Es posible establecer un vínculo conceptual entre las perspectivas evolutiva y 
teológica de la gratitud invocando la "teoría de las señales costosas" (CST) del 
comportamiento religioso (Bulbulia, 2004; Irons, 2001; Sosis, 2003). Los recientes 
avances en el estudio científico de la religión han aplicado esta teoría para explicar 
las creencias y el comportamiento religioso. Según la CST, los comportamientos 
religiosos tanto públicos como privados (es decir, las actividades rituales como el 
ayuno, la oración, el culto, el diezmo) pueden considerarse "costosos" en el sentido 
de que suponen un esfuerzo importante sin perspectivas de beneficios inmediatos. 
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En su papel de dispositivos de señalización, estos rituales y comportamientos 
religiosos pueden convertirse en indicadores fiables del compromiso (de la persona 
que los lleva a cabo) con la comunidad religiosa (para un análisis similar, véase 
Rappaport, 1999). Al involucrarse en estas prácticas religiosas, el adherente 
religioso está diciendo, en efecto, "Mira, no estaría dedicando tanto tiempo a estas 
actividades irracionales e inútiles a menos que estuviera realmente comprometido 
con el grupo". Ningún jinete libre estaría dispuesto a participar sistemáticamente 
en actividades rituales aparentemente inútiles; así pues, se puede separar a las ovejas 
de las cabras observando su disposición a cumplir con todas las obligaciones rituales 
de la comunidad. Identificar quiénes están dentro y fuera de las normas facilita la 
cohesión del grupo y la cooperación, ya que se puede tener confianza en que no están 
siendo explotados por los free riders (Fehr & Rockenbacli, 2004; Sosis, 2003). 

Los teólogos han reconocido la eficacia de la expresión pública del 
cumplimiento de las formas rituales. Una expresión religiosa pública, como un 
testimonio público de acción de gracias en respuesta a una oración contestada, 
puede autentificar el compromiso con el Dios de uno y con la comunidad de fe de 
uno. Este testimonio, si es repetitivo y sincero, proporciona pruebas concretas 
del propio compromiso que no sólo refuerza y fortalece la propia fe, sino que 
también señala a otros creyentes el nivel de compromiso de la persona con el 
grupo y con su ideología compartida. Por ejemplo, un ritual familiar de dar las 
gracias antes de las comidas es un ejemplo sencillo de cómo las prácticas de 
acción de gracias pueden inculcarse dentro de los grupos y conducir a una mayor 
cohesión. El teólogo Patrick Miller (1996) documentó el carácter comunitario de 
la alabanza y la acción de gracias en la teología bíblica. Cuando un individuo 
testifica corporativamente de la benevolencia de Dios, la comunidad de fe se 
convierte en un "círculo de acción de gracias a Dios" (pág. 195), y el efecto 
resultante es la mejora y el fortalecimiento de los lazos comunitarios y un poderoso 
recordatorio para el individuo de que no es autónomo y autosuficiente. 

Pero el CCT tiene implicaciones para otras formas religiosas más allá de las 
exhibiciones y prácticas rituales públicas. Sostenemos que ilumina ciertos 
aspectos de las emociones religiosas descritas anteriormente y en particular la 
gratitud y la confianza. Si tratamos las emociones religiosas, en parte, como 
muestras de señalización destinadas a transmitir un mensaje a los demás, 
entonces podemos traer la teoría evolutiva y la "neurociencia afectiva" en la 
conversación sobre las emociones religiosas. 

Como ya se ha mencionado, las "señales costosas" requieren costos 
estratégicos -costes que se extienden más allá de los costos de referencia que 
todas las acciones de comportamiento implican- y, por lo tanto, son difíciles de 
falsificar por personas que no están realmente comprometidas con el cambio 
Ínter cooperativo. Las relaciones de cooperación pueden beneficiar enormemente 
a los individuos participantes, pero corren el riesgo de ser explotados por los 
aprovechados, o por individuos que quieren tomar, pero no dar. Es importante 
darse cuenta de cuán destructivo puede ser un beneficiario sin contrapartida (free 
rider) en los intentos de cooperación (de Quervain y otros, 2004). Si un grupo de 
personas que se dedican a un trabajo común comienzan a sentir que uno de sus 
miembros 
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no está poniendo nada en el trabajo, pero sin embargo sigue recibiendo el salario 
o los beneficios del trabajo, entonces cada uno de los demás individuos del grupo 
comienza a ajustar su rendimiento en consecuencia hasta que finalmente toda la 
confianza se derrumba entre los miembros del grupo y se disuelve antes de 
cumplir su propósito. La cooperación exitosa de un grupo requiere de métodos 
confiables para identificar a los tramposos y a los aprovechados. La capacidad de 
identificar a los cooperadores genuinos y a los falsificadores o aprovechados es 
crucial para aquellos que desean realizar intercambios cooperativos. 
Curiosamente, estudios recientes que combinan la neuroimagen con 
experimentos de juegos de comportamiento han demostrado que las redes 
dopaminérgicas prefrontales neostriatales y límbicas se activan cuando se 
identifican y castigan a los tramposos o aprovechados (Fehr & Gachter, 2002; de 
Quervain et al., 2004). 

Mientras que múltiples procedimientos institucionales han evolucionado para 
detectar y castigar a los aprovechados, nos interesa saber cómo las emociones 
religiosas pueden contribuir al proceso. Está claro cómo contribuyen las 
emociones comunes: te enfadas, incluso te enfureces, cuando estás siendo 
explotado por un free rider, y prometes no volver a confiar en esa persona nunca 
más. Por el contrario, después de un exitoso encuentro de cooperación con un 
individuo digno de confianza, usted aumenta su nivel de agrado, comodidad y 
confianza en ese individuo. ¿Pero qué hay de las versiones religiosas de las 
emociones de confianza, gratitud, etc.? 

Sostenemos que las emociones religiosas nos ayudan a identificar a los free 
riders y a los cooperadores genuinos porque todas las emociones religiosas 
contribuyen a las virtudes o "fortalezas de carácter". Si una persona ha adquirido 
genuinamente las virtudes religiosas tradicionales, entonces es probable que sea 
un compañero de confianza. La distinción crucial que creemos es que los 
cooperadores genuinos adquirirán una reputación de confiabilidad e integridad, mientras 
que los free-riders no podrán sostener los altos costos de actuar con integridad, consistencia 
y generosidad. La importancia de la fiabilidad y el carácter es aún más pronunciada 
cuando los grupos sociales aumentan en tamaño y número de tal manera que ya 
no se puede confiar en la reputación o en las interacciones repetidas con un 
individuo. En grandes grupos de personas, los "free riders" encuentran formas 
de escapar a la identificación en la multitud. La fuerza de carácter percibida o la 
"fiabilidad" de un individuo debe, por lo tanto, indicar de manera fiable la 
voluntad de un individuo de participar en empresas cooperativas. Así pues, las 
consideraciones derivadas del CST predicen que se dará prioridad a la capacidad 
neurocomportamental para percibir y señalar la fiabilidad. Las emociones 
religiosas facilitarían la capacidad de percibir y des ejecutar rasgos de 
confiabilidad. Si soy, por ejemplo, percibido como una persona agradecida, 
entonces probablemente significa que he recibido un regalo inmerecido en algún 
momento del pasado reciente. Si he recibido un regalo inmerecido, entonces es 
probable que alguna persona o grupo importante haya confiado en mí lo 
suficiente como para cooperar conmigo y me haya gustado lo suficiente como 
para conferirme beneficios extraordinarios en el curso de esa cooperación. Por lo 
tanto, mantener a lo largo del tiempo la disposición conductual de "gratitud" 
podría traer aún más berieficios al individuo agradecido porque marcará a la 
persona como digna de confianza. 
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Discutimos las capacidades de señalización de la gratitud más adelante en este 
capítulo, pero primero queremos decir más sobre los beneficios de adquirir una 
disposición de gratitud, ya que estos datos apoyan los análisis evolutivos y 
motivados por la neurociencia que se presentan aquí. 


INVESTIGACIÓN SOBRE LOS BENEFICIOS DE LA GRATITUD 

La importancia de la gratitud se deriva no sólo de su papel en la regulación de 
las relaciones sociales humanas, sino también de sus efectos en el funcionamiento 
intrapersonal. Se ha realizado una exploración del efecto de la gratitud en el 
funcionamiento psicológico dentro del movimiento de psicología positiva, que ha 
tratado de clasificar sistemáticamente las fortalezas y virtudes humanas en una 
taxonomía exhaustiva (Peterson y Seligman, 2004). La investigación básica, así 
como las intervenciones para cultivar estas virtudes, están empezando a dar 
frutos significativos. 

Como ilustración de una intervención eficaz, investigaciones recientes han 
demostrado que el estado de ánimo y los beneficios para la salud pueden derivarse 
de un pensamiento agradecido. En estudios experimentales, las personas que 
fueron asignadas al azar a llevar semanalmente diarios de gratitud hacían 
ejercicio con mayor regularidad, informaron de menos síntomas físicos, se 
sentían mejor sobre su vida en general y eran más optimistas sobre la semana 
siguiente en comparación con los que registraban molestias o acontecimientos 
vitales neutros (Emmons y McCullough, 2003, estudio l). Un ejercicio diario de 
diario de gratitud con adultos jóvenes dio como resultado niveles más altos 
reportados de los estados positivos de alerta, entusiasmo, determinación, 
atención y energía en comparación con un enfoque en los problemas o una 
comparación social descendente (formas en que los participantes pensaron que 
estaban mejor que otros; Emmons & McCullough, 2 00 3, estudio 2). Los 
participantes en la condición de gratitud diaria tenían más probabilidades de 
informar de haber ayudado a alguien con un problema personal o de haber 
ofrecido apoyo emocional a otro, en relación con las molestias o la condición de 
comparación social. Esto indica que, en relación con el enfoque en las quejas, una 
estrategia eficaz para producir niveles más altos y fiables de afecto placentero es 
hacer que las personas reflexionen, a diario, sobre los aspectos de sus vidas por 
los que están agradecidas. Otros beneficios se han extendido al ámbito físico, 
incluyendo una mejor calidad de sueño y más tiempo de ejercicio para quienes 
llevan diarios de gratitud (Emmons & McCullough, 2003). 

Los beneficios de la gratitud se confirmaron además en un estudio reciente en 
el que se comparó la eficacia de cinco intervenciones diferentes que, según la 
hipótesis, aumentaban la felicidad personal y disminuían la depresión personal 
(Seligman, Steen, Park y Peterson, 2005). En un estudio realizado en Internet, 
con asignación aleatoria y controlado por placebo, se determinó que una 
intervención de gratitud (escribir y entregar una carta de agradecimiento a 
alguien que había sido especialmente útil pero que nunca había sido debidamente 
agradecido) aumentaba significativamente la felicidad y disminuía la depresión 
hasta un mes después de la visita. Los resultados indicaron que "los participantes 
en la condición de visita de gratitud mostraron los mayores cambios positivos de 
todo el estudio" (Seligman y otros, 2005, pág. 417). 
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Así pues, los beneficios de la gratitud no parecen limitarse a la metodología de 
llevar un diario autoguiado utilizada por Emmons y McCullough (2003). 

¿Porqué es buenala gratitud? Explorando los mecanismos 

La literatura de investigación hasta la fecha indica que la gratitud, ya sea medida 
con disposición o activada por tareas específicas, está vinculada al mejoramiento del 
bienestar y al funcionamiento positivo general. ¿Cómo se explican los beneficios 
psicológicos, emocionales y físicos de la gratitud? Se han sugerido varios 
mecanismos para explicar los beneficios psicológicos del pensamiento agradecido 
(Watkins, 2004); nuestro enfoque aquí se centra principalmente en los efectos 
físicos. Parece haber cada vez más pruebas de que la gratitud y los estados conexos 
pueden repercutir en el funcionamiento fisiológico y la salud física. Los estudios de 
activación están empezando a examinar los concomitantes fisiológicos de la gratitud 
y los estados emocionales positivos relacionados. Los investigadores del Instituto 
de Matemáticas del Corazón y Quantum Intech en Boulder Creek, California, han 
desarrollado una técnica de comportamiento para inducir una emoción positiva que 
llaman "apreciación" (McCraty & Childre, 2 004 ). La técnica consiste en 
desprenderse conscientemente de las emociones desagradables desplazando la 
atención al corazón físico, que creen que la mayoría de la gente asocia con las 
emociones positivas, y centrarse en sentir aprecio por alguien, siendo el aprecio un 
estado emocional activo en el que se mora o se contempla la bondad de alguien. 
McCraty y Childre han encontrado que los patrones de ritmo cardíaco asociados 
con la "apreciación" difieren notablemente de los asociados con la relajación 
(emoción neutra) y la ira (emoción negativa). La apreciación aumenta la actividad 
parasimpática y también produce arrastre o coherencia a través de varias medidas 
autonómicas (por ejemplo, variabilidad del ritmo cardíaco, tiempo de tránsito del 
pulso, frecuencia respiratoria), un patrón que se asocia con la salud cardiovascular. 

Este hallazgo proporciona un criterio para la presencia de "apreciación" que 
puede ser más fiable que el autoinforme. McCraty y Childre (2004) admiten que no 
han sido capaces de discriminar "entre emociones positivas específicas... sobre la 
base de los patrones de ritmo cardíaco solamente" (pág. 250), lo que sugiere que la 
"apreciación" podría funcionar como un término resumido para emociones 
positivas tan diferentes como la esperanza, la gratitud, la alegría, la admiración, la 
satisfacción, el alivio, el orgullo y el regodeo. Así pues, los patrones de ritmo 
cardíaco actualmente discriminan los tipos de emociones sólo de manera 
aproximada, pero McCraty y Childre sostienen con optimismo que "los futuros 
avances en las tecnologías de análisis de patrones permitirán una despenalización 
de las emociones más refinada de lo que es posible en la actualidad" (pág. 250). 

De manera análoga, estudios recientes sobre la actividad del sistema nervioso 
autónomo durante la meditación han informado de una pauta de activación mutua 
tanto del sistema parasimpático como del simpático que se asocia con la 
experiencia subjetiva de una sensación de calma abrumadora, así como de un 
estado de alerta significativo. 
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Traemos esto aquí porque la activación consciente de la gratitud a través del 
ejercicio del diario resultó en un aumento de la calma y la alerta (Emmons & 
McCullough, 2003). Y, para completar la historia, otros estudios han encontrado 
que ciertas técnicas meditativas de hecho conducen a un mayor sentido de 
gratitud y agradecimiento (Gillani & Smith, 2001). 

En términos más generales, las emociones positivas sagradas, como la 
gratitud, pueden servir de recursos a los que una persona puede recurrir en 
momentos de necesidad, entre otras cosas, para hacer frente al estrés y a las 
enfermedades físicas y recuperarse de ellas. También es plausible, por ejemplo, 
que la biología de las emociones y los estados conexos activados durante el culto 
religioso (alabanza, reverencia, asombro, gratitud, amor, esperanza) puedan 
tener consecuencias neuroendocrinas o inmunológicas, lo que podría explicar los 
efectos salubres de las prácticas religiosas en los resultados de la salud. Cualquier 
examen de la neurobiología de esos estados probablemente tendrá que basarse 
en las propiedades fenomenológicas del culto u otras experiencias religiosas 
conexas, tomando así en serio la "religión" en las emociones "religiosas". 


LA GRATITUD, LAS EMOCIONES 
POSITIVAS, Y EL CEREBRO 

Dada la centralidad de la gratitud a la postura religiosa, al comportamiento 
prosocial y al comportamiento moral (como se revisó anteriormente), así como 
sus efectos manifiestamente positivos sobre el estado de ánimo y la salud, vale la 
pena intentar construir una neurociencia cognitiva tentativa de la gratitud (y 
esto nos lleva al reino de la neurociencia afectiva). La neurociencia afectiva es 
mucho más amplia que el campo de la emoción, ya que examina los componentes 
conductuales, sociales y neuronales de los procesos emocionales (Schmidt, 2003). 

¿Por qué molestarse con los procesos neurales implicados en la gratitud? 
Bueno, por un lado, modelar y examinar el cerebro se correlaciona con una 
emoción compleja como la gratitud, aunque llena de dificultades, puede 
ayudarnos a decidir entre los relatos de la naturaleza y las funciones de la 
gratitud que compiten entre sí. Además, puede dar pistas sobre cómo la gratitud 
y otras emociones positivas pueden influir en la salud, mejorando así los intentos 
clínicos de provocar la emoción. 

Si, por ejemplo, la investigación nos llevó a asignar la gratitud a las redes 
neuronales que manejan los estados de motivación en lugar de a las redes que 
apoyan los estados de placer o de recompensa consumistas, entonces sería 
razonable concluir que los datos neurológicos son más consistentes con los 
tratamientos funcionales de gratitud como la promoción de la "reciprocidad" por 
los favores recibidos y el "comportamiento moral" por las deudas sociales 
contraídas que con las cuentas no funcionales de gratitud como simple 
mecanismo de lectura que nos informa que hemos recibido un beneficio 
inmerecido. Obviamente, nuestras investigaciones neurológicas podrían llevarnos 
a creer que la gratitud implica tanto una emoción placentera como un estado de 
motivación. En este caso, los datos neurológicos nos ayudan a situar los relatos 
psicológicos de gratitud en un marco de proceso, permitiendo así al investigador 
poner más restricciones al objeto de su investigación. 
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Los instrumentos de medición tendrían entonces que abordar tanto los aspectos 
emocionales del estado de gratitud como sus efectos motivadores. Parece 
probable que una cuenta de proceso de la gratitud implicaría una experiencia 
inicial de afecto positivo relativamente intenso, como la alegría, el aprecio o la 
felicidad, por algún beneficio significativo recibido, con la intensidad de esta 
emoción positiva y sus efectos motivadores concomitantes probablemente 
disminuyendo con el tiempo. Después de recibir el beneficio inicial de un 
benefactor, el receptor experimentaría una sensación de aprecio o incluso de 
alegría, según el tamaño del regalo. Para llegar a un determinado nivel de 
intensidad de la gratitud (y presumiblemente a un estado de motivación 
relacionado) sería necesario calcular el grado de beneficio recibido junto con los 
costos previstos de la reciprocidad. Además, tanto la emoción sentida como el 
estado de motivación que la acompaña requerirían una cierta cantidad de 
memoria que involucre el favor recibido y del benefactor. En resumen, un proceso 
de relato de gratitud implicaría que el receptor de un beneficio: l) reconociera 
que ha recibido un regalo, 2) calculara los beneficios/costos asociados al regalo, 
(2) experimentando una emoción que comienza en la apreciación y emerge en la 
gratitud, (4) con el recuerdo del beneficio y benefactor así como la emoción de la 
gratitud iniciando y sosteniendo un estado de motivación para reciprocar el 
beneficio recibido. Estos cuatro pasos pueden manejarse mediante interacciones 
límbico-frontales (Damasio y Anderson, 200 5 ), ya que s e h a de mostrado 
que esas interacciones apoyan l) la asignación de niveles de significación 
a los acontecimientos y estímulos en el entorno/experiencia de los individuos 
(Rolls, 2004; Schultz y otros, 1995), 

( 2 ) la evaluación de las probabilidades y los costos de las decisiones y los 
acontecimientos actuales (Aldophs, Jansari, & Tranel, 2001; Barkley, 1997), 

(3) el apoyo a la emocionalidad positiva, así como a las tendencias de 
motivación y de enfoque (Berridge, España, & Stal naker, 2003; Davidson et 
al, 2002), y 4) apoyar la recuperación de la memoria autobiográfica, así como la 
memoria de las interacciones sociales recientes (Craik et al., 1999; Wheeler, Stuss, 
& Tulving, 1997). Por consiguiente, los datos neurológicos respaldan el enfoque 
de proceso para el surgimiento de la gratitud, y el enfoque de proceso, a su vez, es 
coherente con los relatos estándar de reciprocidad directa e indirecta de las 
funciones de la gratitud. Como se ha examinado anteriormente, en la cuenta de 
reciprocidad estándar de la gratitud, su función es apoyar la cooperación humana 
facilitando la "devolución" a un benefactor. 

¿Pero qué pasa cuando recibes un regalo que no puedes corresponder? Aquí 
las cuentas estándar de reciprocidad de gratitud pueden romperse ya que los 
análisis de beneficios/costes del regalo no pueden ser computados y no puede 
emerger ningún estado de motivación convencional para reciprocar al dador. 
Podemos recibir tales regalos no reembolsables de múltiples fuentes, como 
cuando un camarada nos salva la vida en la guerra o cuando Dios confiere sus 
regalos, como en la recuperación milagrosa de un alcohólico en Alcohólicos 
Anónimos cuando todo parecía completamente perdido. Ciertamente, las fiestas 
del potlatch en ciertas tribus indias norteamericanas tendían a ir en la dirección 
de conferir regalos a los rivales que no podían ser correspondidos. Tal vez los 
costosos enfoques de señalización (como se han descrito anteriormente) puedan 
ser más aplicables aquí que los modelos de reciprocidad estándar de entrega de 
regalos (y, por implicación, de gratitud). 
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Si las costosas cuentas de señales de gratitud como dispositivo de compromiso 
son correctas, entonces es menos probable que el cálculo de costos/beneficios 
desempeñe un papel, ya que cuanto más costosa sea la muestra emocional y de 
comportamiento asociada con la gratitud, más efectiva será la señal. 

Desde una perspectiva neurológica, los costosos modelos de señalización 
probablemente impliquen el reclutamiento de circuitos que apoyen las emociones 
positivas sin importar los costos. En lugar del modelo de proceso de cuatro pasos 
descrito anteriormente para los modelos de reciprocidad estándar de gratitud, 
tendríamos que sustituir lo siguiente: 

l) el sistema de análisis de costos y beneficios se inhibe o se cierra temporalmente, 
ya que el receptor recibe un regalo que considera inmerecido, no reembolsable o 
incluso de importancia última; 2) el receptor se ve inundado de una emoción 
extrema de aprecio y tal vez de alegría que se estabiliza en la gratitud; 3) según 
el contexto, esta forma de gratitud se convierte en uno de los dos posibles estados 
de motivación/resultados: o bien el receptor renuncia al intento de corresponder de 
cualquier manera y descansa en el recuerdo del obsequio, o bien el receptor dedica 
su vida a regalar a otros tanto como sea posible. La segunda opción se da con mayor 
frecuencia en un contexto religioso o espiritual. Cuando se produce, puede 
experimentarse como una especie de conversión a una nueva forma de vida. 

A primera vista, el costoso enfoque de señalización de la gratitud (y debemos 
enfatizar aquí que sólo estamos esbozando un enfoque de este tipo) puede dar 
cuenta más adecuadamente de los aspectos específicamente religiosos de la 
gratitud, ya que la gratitud religiosa parece evitar los cálculos finamente 
calibrados de costo-beneficio. En cambio, la gratitud religiosa nunca concluye 
que la deuda con el benefactor ha sido saldada, ya que los regalos recibidos son 
incalculables. Así pues, las expresiones de gratitud religiosa pueden a veces 
asumir las manifestaciones más extravagantes, como el "don de las lágrimas" o 
el autosacrificio extremadamente altruista, como vemos en la vida de los santos 
y mártires. 

¿Nos permite el CCT examinar los posibles beneficios de adoptar la postura 
estratégica de una muestra de gratitud más o menos permanente? ¿Puede la 
gratitud en sí misma (en lugar de un regalo per se) ser tratada como una 
exhibición costosa que logra algún objetivo social estratégico? Si suponemos 
que el "estado de gratitud" puede ser detectado por los espectadores, entonces 
es razonable preguntarse si la emoción puede ser reclutada útilmente en los 
objetivos sociales estratégicos del individuo como podría predecir el CCT. 
Ciertamente, encontrarse con una persona "agradecida" proporciona una valiosa 
información estratégica a un observador que busca posibles aliados e intenta 
evitar posibles enemigos o aprovechados. Detectar un indicio de gratitud en una 
persona con la que no se ha interactuado anteriormente indica que esa persona: 
l) probablemente ha recibido un regalo y, por lo tanto, es probable que posea 
recursos potencialmente valiosos; 2) es probable que sea digna de confianza 
cuando coopera, ya que la gratitud inclina a la persona a corresponder a los 
favores recibidos; 3) no es probable que sea un aprovechado, ya que la gratitud 
es una emoción compleja y costosa que es difícil de falsificar; y 4) es probable 
que siga en contacto con otra coalición que contenga personas que puedan 
conferirle regalos u otros beneficios. 
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Del análisis anterior se desprende que el cerebro humano probablemente 
contiene redes neuronales que son eficientes tanto para detectar como para 
mostrar signos reveladores de gratitud. Es probable que las señales incluyan 
expresiones faciales y despliegues vocales y de comportamiento. Por lo tanto, 
desde el punto de vista del CST, la neurología de la gratitud tendría que incluir 
(l) las áreas de procesamiento facial fusiforme cerca de las uniones temporales- 
occipitales; (2) la amígdala y los sistemas de procesamiento emocional límbico, 
que soportan los estados emocionales; y (3) las interacciones entre estos dos 
centros subcorticales con las regiones prefrontales que controlan los procesos 
ejecutivos y evaluativos. 

La gratitud en las personas con déficits neurológicos 

Aunque el costoso enfoque de señalización puede darnos una mejor cuenta de 
la gratitud religiosa que la teoría de la reciprocidad estándar, está claro que 
ambos enfoques requerirían la participación neurológica de redes límbicas- 
prefrontales. Así pues, al igual que las demás emociones sociales, la gratitud 
probablemente se basa en las redes límbico-prefrontales para mediar sus efectos 
positivos en el individuo (Blakemore, Winston y Frith, 2004). Hay que 
reconocer que ésta es sólo un área neurológica general y, por lo tanto, no nos 
ayuda mucho a limitar los modelos evolutivos y cognitivos de la gratitud. Pero 
es un comienzo, y hasta que los procedimientos neuropsicológicos y de 
neuroimagen clásicos no se apliquen al tema de la gratitud, no podemos hacer 
mucho más que esto. 

Pruebas adicionales provienen de los hallazgos de que los pacientes con la 
enfermedad de Parkinson (EP) tienen déficits en el pensamiento contrafáctico (la 
capacidad de imaginar alternativas a los eventos que han ocurrido). Hay algunas 
razones para creer que la gratitud podría considerarse una emoción o respuesta 
contrafactual. La gratitud o el agradecimiento a alguien que le ha hecho un favor 
puede ir acompañada a menudo de una cognición sobre cómo las cosas podrían 
haber ido de forma diferente. Teigen (1997) exigió a sus sujetos que contaran 
una historia sobre dos ocasiones en las que se sintieron agradecidos y luego les 
preguntó si habían pensado en lo que podría haber sucedido en su lugar (es decir, 
se dedicaron al pensamiento contrafáctico) y descubrió que, en efecto, había una 
estrecha relación entre la gratitud y el pensamiento contrafáctico. En un estudio 
publicado recientemente se encontró un déficit contrafáctico en pacientes con 
disfunción frontal (McNamara, Durso, Brown y Lynch, 2003), por lo que puede 
haber una conexión entre la capacidad de adoptar una actitud agradecida y la 
capacidad de generar contrafácticos. 

Para poner a prueba la conclusión general de que la gratitud se basa 
diferencialmente en las redes límbicas-prefrontales, llevamos a cabo una 
investigación piloto con individuos que evidencian una disfunción prefrontal 
clínicamente significativa, es decir, individuos con EP de mediana edad 
(Starkstein & Merello, 2002). Si la emoción de la gratitud depende de las redes 
prefrontales, entonces las medidas de la gratitud deben correlacionarse con las 
medidas de la función prefrontal. 
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Además, los individuos con disfunción prefrontal no deben mostrar el beneficio 
normal en cuanto al estado de ánimo que se produce cuando un individuo evoca 
el recuerdo de una experiencia que le ha inducido a la gratitud (Emmons & 
McCullough, 2003). Normalmente, si se pide a una persona promedio que 
recuerde un momento en el que se sintió agradecida por algo que alguien hizo 
por ella o por algo que le sucedió, su estado de ánimo cambia ligeramente a uno 
más positivo y feliz. Sin embargo, si la gratitud y sus efectos beneficiosos 
dependen fundamentalmente de las redes prefrontales, entonces no se esperaría 
tal mejora del estado de ánimo en las personas con disfunción prefrontal si se les 
pide que recuerden una experiencia que implique gratitud. Eso es lo que 
efectivamente encontramos al examinar a los pacientes con EP. Comparamos un 
grupo de pacientes de EP de mediana edad (N 22) con controles sanos emparejados 
por edad (N 18) en el procedimiento de inducción de humor (descrito en Emmons 
& McCullough, 2003). En el procedimiento de inducción del estado de ánimo, se 
pide al sujeto que utilice tanto un autoinforme explícito como un informe implícito 
e inconsciente de su estado de ánimo antes y después de que recuerde un recuerdo 
de gratitud o un recuerdo positivo de "control". Aunque ninguno de los dos grupos 
informó de un cambio de humor al recordar un recuerdo positivo, hubo una ligera 
mejora en el humor de los controles sanos después de recordar un recuerdo de 
gratitud, pero no hubo tal mejora en el humor de los pacientes de DP. Además, 
las puntuaciones de estado de ánimo posteriores a la inducción para los controles 
sanos se correlacionaron con varias medidas de la función prefrontal, mientras 
que no se obtuvieron tales correlaciones (entre las puntuaciones de estado de 
ánimo posteriores a la inducción y el rendimiento prefrontal) para los pacientes 
de EP. Además, aunque la puntuación general en el cuestionario G()-6 no mostró 
ninguna diferencia entre los grupos de EP frente a los grupos de control (el nivel 
de gratitud medio de 42 totales fue de 36,0 [4,40] para los controles y 34,8 [4,2] 
para los pacientes de EP; t 1, p 0,35), no obstante se correlacionó 
significativamente con varias medidas de rendimiento prefrontal en los controles 
sanos pero no en los pacientes de EP. Finalmente, también encontramos 
diferencias grupales significativas en la latencia para la recuperación de una 
memoria de gratitud, así como la longitud media (en número de palabras) de las 
memorias de gratitud con los pacientes de EP que tardaron más tiempo en 
recuperar los recuerdos (16,16 segundos vs. 23,45 segundos) que también fueron 
significativamente más prolijas o verbosas que las de los sujetos de control 
(100,13 palabras vs. 65,94 palabras). Este último hallazgo era de esperar dado 
que un síntoma clásico de la EP es un déficit en la monitorización del habla (ver 
Tablas 2.1 y 2.2). 

Estos datos sólo arañan la superficie de lo que se podría lograr examinando 
los correlatos neurológicos de una emoción religiosa como la gratitud. 
También podría, por ejemplo, ser posible realizar estudios de imágenes 
cerebrales durante las oraciones de agradecimiento en comparación con 
diferentes oraciones (litúrgicas, de petición), y se podría detectar el flujo 
sanguíneo en cada estado de oración. Además, la coincidencia de la gratitud 
con otros estados emocionales positivos que se activan en la meditación 
(compasión, bondad amorosa, empatia) sugiere que la gratitud, al igual que 
otras emociones positivas, podría estar posiblemente asociada a medidas 
neuroendocrinas e inmunológicas (Davidson et al., 2003). 
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Tabla 2.1 Memoria de gratitud, paciente con enfermedad de Parkinson 


Latencia del inicio de la respuesta: 1 minuto, 15 
segundos de conteo de palabras: 229 

R: Así que ahora, una vez más, voy a pedirte que intentes recordar algo 
del mes pasado. Bien, quiero que me cuentes un evento específico que 
ocurrió cuando te sentiste agradecido con alguien. Puedes tomarte el 
tiempo que quieras para recordar. 

P: Déjame mirar mi calendario para ver lo que hice este mes; tal vez me 
refresque la mente. No puedo pensar en nada específico aquí. Todo lo que 
hago es ir al médico y hacer mis actuaciones. 

R: Así que cada vez que te sientes agradecido con un médico o con 
alguien, tú. 

P: Nunca me siento agradecida con un médico porque siempre me receta 
más pastillas. A: ¿En algún momento durante un concierto te sentiste 
agradecida con alguien? 

P: Bueno, siempre es agradable cuando termino los conciertos, cuando 
termino de hacer el show de una hora, cuando alguien, cuando consigo 
que la gente del público se levante y aplauda. Y eso sucede bastante. 

R: Entonces, ¿eso ocurrió el mes 
pasado? P: Sí. 

R: Y te sientes agradecido por ello. 

P: Pero como digo, creo que lo mencioné antes, mi discurso se está 
deteriorando. Es más lento. Mi voz es más suave. Tengo que usar un 
micrófono más extensamente. Así que eso es algo bueno cuando termino 
un programa, ya sabes en mi propia mente creo que estaba arrastrando 
mis palabras y no diciendo lo que quería decir, y aún así aplauden. Y 
parece que lo dicen en serio. Así que eso me hace sentir bien. 

A: Bien. Así que estás agradecido 
por eso. P: Sí, yo diría que sí. 

R: De acuerdo. Ahora, ¿crees que algo más podría haber sucedido 

fácilmente? Como si pensaras que tal vez no hubieran aplaudido, ¿alguna 
vez piensas en eso? 

P: Bueno, eso es posible. No hay razón para que tengan que ponerse de 
pie y darme una ovación de pie. Pero ha sucedido en varias ocasiones. 

R: Y eso sería bastante desagradable. 

P: Me molestaban, que había dado lo mejor de mí y tal vez a alguien no le 
gustaba. Pero no me he encontrado con eso. 

R: Bien, pero ¿alguna vez piensas de esa manera? ¿Alguna vez piensas 
cuando entras en un espectáculo, "Uh oh, puede que no aplaudan por mí 
esta noche. ” 

P: Oh, claro, pero muchas veces es sólo en mi propia mente. 
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También se podría examinar la actividad dopaminérgica límbica prefrontal en 
individuos con disposición agradecida y menos agradecidos, incluyendo más 
receptores de dopamina, o si hay aumentos en la función de las minas de 
dopamina como resultado de un entrenamiento sistemático de agradecimiento 
(cf. Davidson et al., 2003). Ciertamente, estas son hipótesis viables para futuras 
investigaciones y harían avanzar significativamente la ciencia de la gratitud, así 
como las interacciones religión-cerebro de manera más general. 

Tabla 2.2 Memoria de gratitud, paciente en condición de control 


Latencia a la iniciación de la respuesta: 12 segundos de conteo de palabra s 199 

R: Así que ahora voy a pedirte que hables de un recuerdo que tienes, ¿vale? Quiero 
que me cuentes sobre un momento del mes pasado en el que te sentiste agradecido 
con alguien. Y esa persona puede ser alguien que conozcas, puede ser a Dios, a 
cualquiera, un momento del mes pasado en el que te sentiste agradecido con 
alguien. 

C: Bueno, ¿qué tal esta mañana. 

A: Bien, cuéntame. 

C: Te lo contaré. Bueno, está bien. Compré un video del Super Bowl en Strawberries 
y si envías el código de barras y el recibo, te reembolsarán 10 dólares del costo. 
Bueno, recibí una tarjeta en el correo esta mañana y dice que no enviaste el 
código de barras, así que no puedes obtener los $10. Así que lo que hice fue ir a 
Strawberries y le mostré la tarjeta al hombre, y me dio 10 dólares. Así que estaba 
agradecido. 

R: Entonces, ¿a quién le estaba agradecido? 

C: El caballero que se encargó del asunto. 

R: Vale, así que le estabas agradecido al tipo de Fresas. 

C: Sí, gerente o quienquiera que fuera. 

R: Muy bien. Bien, entonces voy a hacerte algunas preguntas sobre esa experiencia. 
Así que este hombre en Fresas, te devolvió los 10 dólares. Ahora, ¿cree que 
alguna otra cosa podría haber sucedido fácilmente? 

C: Podría haber dicho: "No puedo hacer nada por ti. Necesitas conseguir el código 
de barras". El código de barras ahora mismo es, si tengo suerte, estaría en Texas 
porque se lo envié a mi hijo. Así que nunca lo conseguiría. 

R: ¿Así que crees que definitivamente algo más podría haber pasado 

fácilmente? C: Oh, claro. 

R: Bien, entonces, ¿dónde dirías? 

C: Diría que eso podría haber pasado. Oh, claro, aquí arriba en algún 

lugar. A: Así que estabas diciendo que él podría haberte dicho. 

C: Podría haber dicho que "No puedo hacer nada por ti porque no tienes el código de 
barras". 

R: De acuerdo, si eso hubiera ocurrido, ¿qué tan agradable o desagradable hubiera 
sido? 

C: Habría sido desagradable porque pensaría que era mi estupidez o algo así y habría 
resultado en la pérdida de 10 dólares. Así que, desagradable. Eso sería un 2. 
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CONCLUSIÓN 

En conclusión, para la psicología de la religión hay lecciones que aprender 
del éxito de la neurociencia afectiva. Un enfoque interdisciplinario como el que 
hemos esbozado aquí y del que hemos dado un ejemplo concreto puede ampliar 
nuestros conocimientos sobre la religión y el cerebro en nuevas e interesantes 
direcciones. Es evidente que tanto la costosa teoría de la evolución de las señales 
como la neurociencia afectiva social (incluidas las imágenes cerebrales) son en 
realidad sólo "trabajos en curso", pero creemos que, cuando se combinan, tienen 
el potencial de extender las ciencias de la mente y del cerebro a una gama mucho 
más amplia de fenómenos que los que suelen estudiar los neurocientíficos, 
incluidos los que más interesan a los psicólogos de la religión y la espiritualidad. 
Anticipamos que, de acuerdo con varios otros colaboradores de este volumen, 
la combinación de los paradigmas de la neurociencia evolutiva y afectiva anclará 
en última instancia la psicología de la religión tan fuertemente en las ciencias 
biológicas como en las ciencias sociales y clínicas, y dará lugar a nuevas y 
científicas formas de hablar sobre el espíritu humano. 
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